Rêves de fleurs et rêves de fruits : une construction andine du genre by La Riva González, Palmira
 
Journal de la société des américanistes 
96-2 | 2010
tome 96, n° 2
Rêves de fleurs et rêves de fruits : une
construction andine du genre













Palmira La Riva González, « Rêves de fleurs et rêves de fruits : une construction andine du genre », 
Journal de la société des américanistes [En ligne], 96-2 | 2010, mis en ligne le 10 décembre 2014,
consulté le 19 avril 2019. URL : http://journals.openedition.org/jsa/11557  ; DOI : 10.4000/jsa.11557 
© Société des Américanistes
RÊVES DE FLEURS ET RÊVES DE FRUITS : 
UNE CONSTRUCTION ANDINE DU GENRE 
Palmira LA RIVA GONZALEZ* 
De nombreux travaux sur le genre ont montré que les comportements et les rôles 
attribués aux hommes et aux femmes sont des constructions culturelles variant dans 
le temps et dans l'espace. Les représentations du genre sont par ailleurs étroitement 
li ées aux conceptions du corps et de la personne. Notre intention est de montrer 
comment, dans le cas de la représentation du genre que se font les populations des 
Andes du Sud, l'oppositi on masculin/féminin, tout en étant fondée sur un aspect 
biologico-physiologique, exige d'être renforcée au cours des prenùères étapes de vie 
de l' individu, à la fois par le discours et par des pratiques rituelles qui modifient la 
nature même du corps. [Mots-clés: Andes, Pérou, genre, représentation du corps, 
pratiques rituell es.] 
Soiia11do co11flores yfr11tas. L<1 co11stmcci611 r111di11a del género. Una abundante literatura 
sobre género ha puesto en evidcncia que los comportamientos y roles atribuidos a 
hombres y mujeres son constrnccioncs sociales que varian con el tiempo y la cultura. 
Estas representaciones de género estan por Io demâs estrechamente asociadas a las 
concepcioncs del cuerpo y de la persona. Nuestra intenci6n es mostrar como, para las 
poblaciones de los Andes del sur peruano, la oposici6n hombre/mujcr a pesar de tener 
como base una explicaci6n « fi sico-biol6gica » debe, sin embargo, ser reforzada 
durante la primera clapa de la vida de los individuos a través del discurso y de prâcticas 
rituales que modifi can la naturaleza misma del cuerpo. [Palabras claves: Andes, Perù, 
género, representaci6n del cuerpo, prâcticas rituales.] 
Dreams of jlo1l'ers and fruit s. The Ande(/// co11stmctio11 of gender. A rich lit erature 
about gender has demonstrated that the roles and behaviours assigned to men and 
women are social constructions varying within and across cultures and changiug 
over time. Thcse representations of gender are tightly related to the conceptions of the 
body and personhood. Our intention is to demonstrate how, in the Southern Peruvian 
Andes, the man/woman oppositi on, although havi ng a biological explanation, has to be 
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rcinforced during the beginning of the life cycle of every person, by discourse and ritua l 
practices modifying the body. [Key words: Andes, Peru, gender, representations of the 
body, ritual practices.] 
INTRODUCTION 
Les recherches eftèctuées au cours des quarante dernières années sur la 
représentation des diftërenccs entre les hommes et les femmes ont démontré le 
caractère éminemment culturel des représentations de la personne sexuée 1. Elles 
ont également montré en quoi les comportements et les rôles attribués à chacun 
des deux sexes sont des constructions sociales qui traduisent des rapports de 
subordination, de hiérarchie ou d 'inégalit é, révélant des enjeux de pouvoir. 
Margaret Mead (1963 (1928]) fut la première à introduire l 'idée d 'une compo-
sante culturelle, et pas seulement biologique, dans la façon d'appréhender la 
différence sexuelle. Mi chel Foucault, dans son Histoire de la sexualité (1984), a 
ntis en évidence l'étroite relation entre le contexte historique et les représentations 
du corps et de la sexualité. Récemment, certains auteurs sont all és jusqu'à 
dénoncer le caractère illusoire des diftërences biologiques et physiologiques entre 
les honunes et les femmes, ces différences n'étant que des constructi ons sociales 
et culturelles, variant dans le temps et dans l'espace géographique, mais légi-
timant des rapports de domination 2• Pour Bourdieu (1998, pp. 13-21), « la 
définition sociale du corps masculin et lëminin n'est pas du tout un simple 
enregistrement des propriétés anatomiques et naturelles, c'est une construction 
fondée sur l'accentuation de certaines différences et le voilement de certaines 
similitudes». L' approche anthropologique d'Héritier (1996, pp. 32-39), tout en 
plaçant les données biologiques à l' origine de la construction différenciée des 
sexes, confirme lem caractère de «construction culturelle » 3. De leur côté, 
Godelier et Panoff ( 1998) ont analysé les correspondances entre les représenta-
tions du corps, les rapports entre les sexes et les formes de pouvoirs et de 
hiérarclties propres à une société en Océanie. Les études andines relatives au 
genre - envisagé dans un sens très large - ont été marquées par une certaine 
idéalisation de la complémentarité et de la dualité andines, ce qui a eu pour 
conséquence de masquer les enjeux de pouvoir sous-jacents aux rapports sociaux 
entre les sexes. Cependant, ces dernières années, nous assistons à une reprise 
critique du duali sme andin, qui a permis de faire ressortir les rapports inégaux 
entre hommes et femmes 4. À côté de théories sur le paralléli sme o u la complé-
mentarité entre hommes et femmes, des théories concernant la subordination ou 
la complémentarité hiérarchique ont connu un certain développement 5• 
Notre étude ne porte cependant pas sur les implications sociopolitiques de la 
construction du genre, ni sur les rapports entre les représentations du corps et 
l' ordre social. Ce qui nous occupe ici , et qui nous paraît fondamenta l pour 
comprendre les rapports entre hommes et femmes, qu'il s soient égaux ou inégaux, 
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ce sont les relations entre, d'une part, les représentations du corps et de Ja 
personne et, d'autre part, la construction sociale du genre au cours des premières 
étapes de vie de l' individu 6. En effet, cet aspect de la construction du genre n'a 
pas été traité ou l'a très peu été. Notre analyse portera sur les pratiques rituelles et 
les discours relatifs au corps et à son fonctionnement, ainsi que sur les diflë rences 
physiologiques et psychologiques entre les honunes et les femmes, tell es qu'elles 
sont exprimées par nos interlocuteurs. Nous nous intéresserons essentiellement 
aux représentations et aux pratiques relatives à la grossesse, à la coupure du 
cordon ombilical, au traitement du placenta et aux discours sur la diftërence 
essentiell e entre hommes et femmes. 
Les données ethnographiques ont été recueillies dans la communauté de 
Surimana 7 (province de Canas, département de Cuzco) où nous travaillons 
depuis 1998. Nos interl ocuteurs sont des femmes, des enfants et des hommes de la 
communauté, parmi lesquels se trouvent des spécialistes rituels et des accou-
cheurs traditionnels, aussi bien que des agents de santé communautaires 8.
Surimana dispose d'une modeste infirmerie 9, d'un technicien de santé et de deux 
infirmi ères. La province de Canas, qui fait partie du réseau de santé Canas 
Canchis Espinar (trois provinces limitrophes) du ministère de la Santé 10, ne 
compte qu'un seul centre de santé dans la capitale provinciale et onze infirmeries 
rurales. Le service officiel de médecine est précaire, car on ne compte qu'un 
médecin pour 6000 habitants 11• 
Les habitants de Surimana sont de langue quechua, mais beaucoup d'entre 
eux, surtout les jeunes et les hommes, s'expriment couramment en espagnol, étant 
donné leurs contacts étroits lors des transactions commerciales ou administra-
tives avec les villes de Combapata et de Cuzco. Il s pratiquent essentiellement une 
agriculture de subsistance, une faible partie de la production étant destinée à 
l'échange et au marché local. 
LA REPUÉSENTATION DU GE 'RE DANS LE i\IONDE ANDlJ'I 
Si, dans les populations andines quechua phones, le terme n11w 12 définit l'être 
humain de façon générale et s'applique tant aux hommes qu'aux femmes, des 
termes plus spécifiques sont utili sés pour parler des sexes, qlwri pour les honunes, 
warmi pour les femmes 13. Le genre est ici envisagé à partir de différences 
biologico-physiologiques, sans toutefois accorder le primat au biologique. 
Ces diftërences déterminent la constitution animique et psychologique des 
honunes et des femmes; de fait, il existe une étroite relation d'interdépendance 
et de continuité entre les composantes matérielles et spirituelles du corps. 
Dans les études sur le cycle de vie dans le monde andin, un rôle central est 
attribué au rituel de la coupe des cheveux ( rutucllikuy), considéré comme déter-
1ninant la différenciation entre les sexes (Christinat 1989 ; Harris 1980). En effet, 
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après la coupe des cheveux qui a li eu à un âge compris entre deux et quatre ans, 
une différenciation par le vêtement est clairement imposée au petit garçon et à la 
petite fill e. Mais les matériaux que nous avons recueilli s sur notre terrain révèlent 
une réalit é plus complexe. Nous avons pu observer que la distinction entre les 
sexes, loin de se réduire à un moment pri vilégié, correspond à un long processus 
de construction de l' identité sexuell e qui commence avant même la naissance de 
l' individu, lors des rêves prémonitoires annonçant la gestation d'un enfant. 
Ce processus se poursuit durant la grossesse, passe par la coupure du cordon 
ombilical, par le traitement donné au placenta et culmine en cfiè t avec la coupe 
des cheveux, pour se prolonger à travers la socialisati on des honunes et des 
femmes tout au long de leur vie 14• 
Rê1•er 
« Le monde des rêves nous offre l'occasion, si fugiti ve soit-ell e, de converser 
avec nos amis lointains, nos morts, et nos dieux » (Dodds 1966, p. 102). L'expé-
rience onirique joue un rôle fondamental dans la vie des populations sud-andines 
péruviennes, conditionnant et déterminant les actions et décisions de la vie 
quotidienne. Elle est aussi une partie essentielle des processus d'initi ation des 
spécialistes rituels et constitue un moment privil égié de rencontre avec les êtres de 
l 'autre monde. On peut repérer deux catégories de rêves : ceux dits « prémoni-
toires » qui annoncent un événement futur et ceux dits « oraculaires» qui 
permettent d'entrer en communication avec les dieux, les morts 15, les esprits ou 
des puissances surnaturelles 16. 
Parmi les rêves prémonitoires, les interlocuteurs font une distinction entre les 
bons et les mauvais rêves. Les bons ont une origine divine, il s proviennent de 
Dieu, et les mauvais ont une origine diaboli que. Dans la catégorie des mauvais 
rêves, nous avons les rêves qul/11 « frustration, extinction ». Dans le contexte de 
l'expérience onirique, ce terme peut être traduit par « de mauvais augure», 
sans que le rêve ait pour autant une origine diabolique. Le terme qul/11- 17, en tant 
que verbe, fait référence à l'extinction des humains ou des ressources et au 
non-accomplissement ou à la frustration des objecti fs 18 . 
lslikay claseyti s11e1/11: Dios11incliisµa µart im11a111a s11111aq s11e1/11, s11111aq t'ikata rik1111ki, 
imataµas a/lin s11e1/11clwta s11e1/11k1111ki clwyqa ... 111mlak11nki diosmanta cliayqa, alfi11paq 
s11111aq s11e1/11 /w11111sli a11. Sic/111s 1nana all i11 s11e1/11k11nata creenki, satmwsµa µartin111a111a 
kallanp1111in clwy s11e1i11k1111ki, caycsunki. 1111apas pasas1111ki. f. .. / Chay 11111sq11yqa 
cier/1111. Dios111anw lu11111111 rik i. A/lin 11111sq11y lim111111 Dios111m1ta kaspa, mil/a y 11111sq11ytaq 
lia111111  diabluq parti11111a11ta. sata11as111a11/a. [« li y a deux sortes de rêves : ceux qui 
proviennent de notre Dieu sont de beaux rêves, tu vois des fl eurs. Si tu fais un bon rêve ... 
si tu as demandé quelque chose à Dieu, il te vient un rêve de bon augure. Si tu crois aux 
mauvais rêves-il y en a qui viennent de Satan - si tu en fais, ça t'arrive. Quelque chose 
t'arrive. Les rêves sont vrais. li s proviennent de Dieu. Les bons rêves viennent parce 
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qu'il s viennent de Dieu, et les mauvais rêves viennent du diable, de Satan. »)(Saturnino 
Mamani, spécialiste rituel ou paquet accoucheur) 
Les rêves prémonitoires peuvent annoncer des événements positirs ou néga-
tirs, intéressant non seulement le rêveur mais aussi la communauté tout entière. 
Chaque individu possède sa propre clef des songes, avec un répertoire spéci-
fique de rêves et de significations/interprétations qui peut varier tout au long de sa 
vie. Ce caractère individuel des significations attribuées aux symboles oniriques 
est souvent souligné par les informateurs : 
i\1a11a11 11111sq11yta igualc/111 sapa11ka n111m1w11, sapa11ka ru11m1 cree11 i111ay11a 
11111sq11111m1tapis. Clwy11ata 111mq11k1111k11, e11to11ces sapanka r111u111 sapm1ka 11·ar111ipas 
diferente 11111sq11yk1111a {. .. }. [« Les rêves ne sont pas les mêmes pour chaque personne, 
chacun croit selon ses rêves. C'est ainsi qu' il s rêvent, pour chaque personne : pour 
chaque femme, les rêves sont diffé rents ( ... ). ») (Francisco Quispe, agent de santé 
conununautaire) 
Toutefois, malgré ce caractère individuel, l'expérience onirique relève aussi 
d 'un système culturel et historique (Dodds 1966) 19• En eftèt, pour certains rêves 
prémonitoires, il y a un fond commun de symboles et <l ' images codifiés dont 
l' interprétation est partagée par tous les membres de la comnumauté. C'est 
notamment Je cas des rêves annonçant la naissance d'un enfant : rêver de fleurs 
renvoie à la fortilité et à la reproduction (miray), aussi bien des animaux que des 
êtres humains 20. Les fl eurs sont toujours présentes lors de certains rites de 
passage, comme le 111111cliay « l'eau de secours». li s'agit d'une pratique rituelle 
domestique qui s'effectue peu de jours après la naissance de l'enfant et qui 
consiste à lui appliquer de l'eau d'une source à laquell e on ajoute du sel afin qu'i l 
se transforme en runa, c'est-à-dire en être humain. Il y a aussi des fleurs lors de la 
coupe des cheveux, au cours de mariages, de rites propitiatoires de fortilité des 
animaux 21 et dans le rituel thérapeutique d'appel à la force vitale, a11i11111 
waqyachiy. Relevons que, dans le récit de Saturnino Mamani, spécialiste rituel et 
accoucheur, le dormeur « voit des fl eurs dans les rêves, provenant de Dieu » 22. 
T'ikadwta rik1111k1111111sq111w1k11 dwyqa, 11i11k11 t'ikata11, t'ikata rik1111k11 1raki11 cas11pi11 
t'ikata rik1111k1111ywapaq, a11i111alpaq, 1raki11 cas11pitaq t' ikata rik1111k11, irmmyuq ka11a11-
k11paq, << seg11ra111e11te 1111q11q kasaq, clwypaqmi t'ikata 11111sq1m111i » 11ispa. [«Si on voit , 
on rêve de fl eurs, dit-on, si on voit des fleurs, dans certains cas on voit des fleurs (et cela 
annonce la reproduction) des animaux, dans d'autres cas on voit des fl eurs et ça 
annonce qu'on va avoir des enfants: " Peut-être vais-je tomber enceinte, c'est pour cette 
raison que j'ai rêvé de fleurs", dit-on.») (Francisco Quispe) 
Les rêves peuvent donner des informations sur le sexe de l'enfant à naître. 
Par exemple, si rêver de fruit s renvoie certes à la fortilité, rêver de fruit s avec un 
noyau ou des pépins annonce la naissance d'un garçon 23, a lors que rêver de fleurs 
annonce la naissance d'une fill e ou le fait d'avoir un filleul 24. 
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/ma fr utac/wta rik1111k11 qlzari ll'mm kmw11paq. T'ikaclwk1111ata ri k1111k11, ima colorcl1ata, 
ll'armi ll'mrayuq ka11a11paq. [«Si l'on voit en rêve un fruit , cela annonce un garçon. 
Si l'on voit des fl eurs de n'importe quelle ｣ｯ ｵｬ ･ ｵＱ ｾ＠ c'est pour avoir une fille . »] 
Flores, las t'ika, sig11ifica que 1•as a tener 1111 a/iijado o rn a ser 11111je1: [«Rêver de fleurs 
signifie que tu vas avoir un filleul ou une fille . »] 
Smîar co11.f/.,1tas 1•ie11e a ser que ms a te11er 1111 hijo 1·ar611 o rns esperar de aca a 1111 tiempo 
1111 hijo. La pal/a, el 111a11go : '10111bre. C11a11do lie11e11 pepa, su qoroto, es mr611 25• Cliayta 
11i11k11 11ispa : « Qhari irmrayki kanqa, plata110 ta111bié11 {. .. j [ « Rêver de fr uits veut dire 
que tu vas avoir un garçon bientôt. L'avocat et la mangue annoncent la naissance d'un 
garçon. Quand les fruit s ont un noyau, son q'uru/a 26, c'est un garçon. On dit cela. Pour 
avoir un garçon : des bananes aussi( ... ). ») (Juana Turpa) 
Les fruits à noyau et à pépins sont étroitement associés au sexe masculin en 
raison de la valeur génésique attribuée aux graines 11111'111 27, terme qui fait aussi 
référence au sperme 28. Il en est de même en aymara, le termejatha désigne à la 
fois le sperme et les graines (Arnold et al. 1999, p. 107). 
La conception d'un enfant est considérée comme la rencontre de la semence 
de l' homme (m11h11) avec le sang menstruel (kil/a yawar) de la fenune. 
Les personnes avec lesquell es j 'ai travaillé disent en effet que la semence de 
l'homme « se cuit » et/ou «croît » dans le sang menstruel, la substance mascu-
line étant perçue ici comme un aliment. La gestation peut être aussi perçue 
comme la coagulation du sang féminin par le sperme (La Riva 2000, p. 171 ). 
Mes interlocuteurs pensent aussi que la semence est comme un petit ver (k11111-
clwhi11a) qui frappe et qui est pris ( hap'irap1111) par l'ovaire de la femme. Dans ce 
cas, on peut considérer q u'il s'agit d'un écho aux discours médicaux tenus par les 
agents de santé communautaires et par le personnel des centres offi ciels de santé 
publique. Ceux-ci int roduisent des notions de médicine allogène que les popula-
tions andines se réapproprient en les adaptant à leurs propres représentations 29. 
C'est ainsi que, parmi les termes employés pour se référer à la semence masculine, 
on trouve espermatozoide mprunté à l' espagnol : 
Espen11a/ozoide 11i11chis clwyqa /icl1ihi11a lwyk11slu111, a11clwy clwyqa clwy choka11, c/wyqa 
chay /ichilzi11a ha11111slw11 chaypis k11ruclzak1111a kas/w11 [. .. }. [«Ce qu'on appell e spenna-
tozoïde, ça rentre comme du lait, ainsi cela cogne, frappe. Cela arrive comme du lait , on 
dit que, dedans, il y a des petits vers( ... ). ») (Alcjandrina Caylla) 
Le fœtus se forme progressivement à partir du sang. Les os n'apparaissent 
qu'entre le tro isième et le cinquième mois, surtout dans le cas des garçons. C'est 
pour cette raison que, lorsqu'une fausse couche se produit dans les trois premiers 
mois, on ne perçoit que du sang : 
Alejandrina Caylla [AC] : Wiksa11cl1ispi. Manac/111 lii11a 111//11k1111aqa ka11111a11cl111. 
Ma11ach11 hina, ymrar//a11. Aborla11ki chaypas, iskay kil/ayoqta, /111k killayuqta 
ymrarllata11 wikch'11mu11chis. Afmw11 wmraqa 111/111yuqraqcl111. [«Dans notre ventre je 
crois qu'il ne peut y avoir des os. Je ne le crois pas, seulement du sang. Lorsqu'on 
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fait une fausse couche à un mois ou deux, on n'expulse que du sang. Le bébé n'a 
pas encore d'os. ») 
Palmira La Riva [PLR] : Hayk'aq111a111a 1111/11 for111ak1111? [«À partir de quand se 
forment les os ? »] 
[AC] : T11//11qafor111ak1111 riki desde tmra, pisqa killayoq111m11a, o sea kinsa killayoq111a11ta 
wichay111a11. [« Les os se forment à partir de quatre, cinq mois. C'est-à-dire à partir de 
trois mois. »] 
C'est la rencontre du sperme et de l'ovaire qui déclenche la constitution du 
fœtus. 
Taytaq111a11taqa chay esper111atozoide, leche hina lwyk11sha11, a11cl1ay clwy cl10ca11. Chay 
leclte ftina hm1111slu111 anclwypis k11ruclwk1111a ltina kan. War111iqtaq kaslum clwy 
01·r11·io11cl1is 11/111pi cl1ayqa aknata ft111cio11asha11, e11to11ces cl1ay k11ruclwk1111a a/lin 
kal/payoq clwyqa, lwyk11rk1111 cl1ayqa omrio lwp'imp1111 aknata, clwyqa clwy 1rar111iq1ra11 
c/1okamp1111 c11aypitaq ll"mm for111ak1111, clwyqa kinsa 1111chay111a111aqa ymranramla 
hayk11p1111. Clwyqa ymraru·m1 r1111mla for111ak1111. [«Le sperme vient du père, il rentre 
comme du lait et cogne. C'est comme du lait et l'on dit que la dedans il y a conune de 
petits vers. Et la femme a son ovaire, c'est ainsi que cela marche. Quand les petit s vers 
ont beaucoup de force, ils rentrent rapidement et l'ovaire les capte. C'est lors de cette 
rencontre, se cognant avec l 'ovaire de la femme, que se forme le bébé, après trois jours 
arrive le sang. C'est avec le sang que se forme la personne. »] (A lejandrina Caylla) 
La présence du sang semble marquer le statut de personne du fœtus. Nous 
dirions plutôt son statut de «prolo-personne» car, comme nous l'avons men-
tionné plus haut, il va fall oir effectuer un rite de passage nommé 111111chay 
(l 'ondoiement) à la naissance pour le transformer en une personne à part 
entière 30. À Surimana, le fœtus qui mûrit normalement dans le ventre de la mère 
n'est pas considéré comme dangereux et agresif pour la mère, comme il l'est dans 
l'ayllu macha au Nord Potosi étudié par Platt (2001). En revanche chez les 
Macha, comme à Surimana, tout nouveau-né est considéré comme étant saqra, 
c'est-à-dire diabolique et sauvage,j usqu'à ce qu'on lui attribue un nom lors du rite 
d'ondoiement immédiatement après la naissance. 
Garçons et fil les sont donc annoncés par des symboles oniriques variant selon 
le genre. Symboles de ferti li té, les fr uits et les fl eurs préfigurent la naissance des 
êtres humains, établissant ainsi une continuité d'essence ntre la nature végétale et 
celle des hommes. 
Comportement d(Oerencié d11 fœt11s dans le ventre de la mère 
La différence sexuell e et de genre se définit avec beaucoup plus de précision 
dans le ventre de la mère, car les fœtus masculin et féminin diffèrent autant par 
leur constitution physiologique que par leur comportement qui n'est que la 
conséquence directe de cette constitution. Toujours scion mes interlocuteurs, les 
garçons prennent forme plus promptement que les fi ll es. Il s se solidifient et 
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commencent à jouer au bout de deux ou trois mois. Les filles, en revanche, mettent 
autour de cinq ou six mois, parfois même huit mois, pour se former. Au bout de 
trois mois, elles ne sont encore que du saug ou yall'arllaraq 31. 
Contrairement aux garçons, les filles ne jouent pas beaucoup car elles n'ont 
pas assez de force (kallpa) . Ce dernier terme fait référence à la vitalité, à l'énergie 
qu'exigent notamment les activités physiques. Dans le cas d'un avortement, 
s'agissant d'une fille, Alejandrina Caylla explique qu'« on ne le sent même 
pas ... ». La plupart des personnes rencontrées insistent sur la différence entre le 
fœtus d'un garçon et celui d'une fille. 
Q/l(lri casupi kinsa killaqta îia riparak1111iia q/l(lric/1(1 kasqa. IVarmicha kaqti11111i ic/l(lqa 
mana riparak111raqcl111 porque ymrar k 'umpa hinallamq, ymrnr k'11111palla. Yaqa iskay 
kil/api aknalla mana riparak1111cl111 q//(/ripis wannipis. Q/l(lricha ichaqa kinsa c/11111ka 
p'1111chawpiqa casi fia riparak11111Ja q/l(lric/1(1 kasqa. 1lfa11a11 kikillan kas/1(111. 
D(fere11tec/l(lp1111i. E11to11ces 111aypic/l(lc/t11s l111k se1Jora abortola q1111 iskay killayuq o kinsa 
kiflayuq d1ayqa, llaqapis yall'ar k'11111pal/ata wikch'1111. Maypichacl111s q//(/riclw kaqtin 
ichaqa f11r111ac/l(ly11q l/11qs1jn111, aborta11, clwypi tariyk11 war111i kasqa, q/l(lri kasqa, 
riqsik1111 cl/(/y abortaq tie111p1111 [. .. }. [«Dans le cas de garçons, au bout de trois mois, on 
voit que c'est 1111 garçon. Mais, si c'est une fille, on ne le distingue pas car la fille n'est 
qu'un caillot de sang. Au bout de presque deux mois, cela ne se voit pas si c'est un 
garçon ou une fill e. Cependant s'il s'agit d'un garçon, au bout de 30 jours on voit que 
c'est un garçon. Ce n'est pas pareil du tout. Quand la femme fait une fausse couche à 
deux ou trois mois, elle rejette juste un caillot de sang. Mais, si c'est un garçon, il est déjà 
formé, clic avorte et, là, on voit que c'était une fille ou un garçon. On le reconnaît au 
moment de la fausse couche( ... )»] (Alejandrina Caylla) 
Si le fœtus d'une fille n'est qu'un caillot de sang, celui d'un garçon, en 
revanche, présente une forme précise el se comporte de manière décidée. On dit 
qu'il est co1rune un /mq'ullu, un « têtard», agitant sa queue 32. Il a plus de force, 
il bouge, il se secoue, il joue : 
Chay iskay kil/a, kinsa kil/apis war111i wmraqa wiksapiqa ymrarllaraq ymrar k'11111palla. 
Ymrnr k'11111palla 11·mmiqa kaq kasqa. 1Var111i wmraqa 111ml(l11 pukl/aqc/111 kasqa [. .. j 
111a11a11 imapis riparak1111c/111, 11/m/(//I imapis riparak1111cl111, akna ymmr k '11111palla. 
Aburtasqa rik1111i 111a11a11 kikillan ... 1//(//1(111 kikilla11cl111, 111m1m1 ag11alch11 jètuqa, 111a11m1 
ig11alcl111. [. .. j Qharicl/(/ ic/1(1 yasta formasqmla l111q'11l/11-hi11a, h11q'11//11cha-hi11a 
cl111pachay11q ig11alchalla. [. .. j Qhari 11m1'a qlwrik1111aqa as1ra11 kallpayuq, fuerte 
q//(/rik1111aqa. [«Au bout de deux ou trois mois, la petite fille dans le ventre n'est que du 
sang, juste un caillot de sang. L'enfant n'est qu'un caillot de sang. La petite fille ne joue 
pas.( ... ) On ne voit rien du tout. Juste un caillot de sang. J'ai vu une fausse couche, ce 
n'est pas pareil, le fœtus [du garçon et de la fille] n'est pas pareil, il n'est pas pareil. Le 
garçon, lui , est déjà formé, conune un têtard, avec une petite queue, pareil. ( ... ) Les 
garçons ont plus de force, il s sont plus forts les garçons. »] (A lejandrina Caylla) 
Nous voyons donc que la différence sexuelle et de genre se manifeste tout au 
long du processus de gestation, dès les trente premiers jours de la conception. 
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La coupure du cordon ombilical 
Bien que les différences de constitution el de comportement entre un fœtus 
masculin et un fœtus féminin peuvent être annoncées, grâce à des rêves prémoni-
toires, avant même la conception, puis pendant la grossesse, ell es doivent être 
renforcées et accentuées par des pratiques rituelles. Ainsi, la coupure du cordon 
ombilical est un geste rituel fondamental, car il détermine aussi bien les poten-
tialités et les capacités reproductives que le comportement sexuel du futur adulte. 
Nous ne retiendrons ici que les aspects concernant la différenciation sexuelle que 
la coupure du cordon renforce. L'endroit de la coupure varie en effet en fonction 
du sexe de l'enfant. Ce geste est exécuté avec soin par l'accoucheur ou la sage 
femme qui tient compte des instructions des parents : 
Palmira La Riva [PLR] : Quand on coupe le cordon ombili cal, quelle est la mesure 
adéquate? 
Ana Huallpa, accoucheuse (AH) : Quatre doigts ou trois doigts. 
(PLR) : Et quand on coupe plus long? 
(AH ) : Pour un garçon ce serait trop long. 
[PLR] : Qu'est-ce qui serait trop long? 
(AH] : (rires) On dit que son sexe serait trop grand, trop long. Parfois si tu coupes tout 
petit, on croit, on dit que, si c'est une femme, son vagin va être petit et elle ne pourra pas 
accoucher. D 'autres parents suggèrent de« le couper grand ». Pour eux, je coupe quatre 
doigts tant pour les hommes que pour les femmes. Évidemment, en fonction de la 
coupe, il s vont pouvoir engendrer après. (Entretien traduit di rectement de l'espagnol) 
En ce qui concerne le garçon, la coupure du cordon détermine la taille du sexe. 
Il semble y avoir une continuité d'essence entre le cordon ombilical el le sexe 
masculin, car le terme servant à désigner le premier, c/1'1111chuli11, peut aussi être 
employé pour faire référence au sexe masculin 33. Chez la femme, une coupure 
trop courte pourrait avoir des conséquences sur la taille de son utérus le rendant 
beaucoup trop petit et, donc, empêchant la procréation. Cet acte rituel ne 
détermine pas seulement la capacité procréative de l' individu, mais aussi son 
comportement sexuel, car, selon mes interlocuteurs, si l'on coupe trop long, 
l'homme sera « un coureur de jupons» et la femme une« libertine». 
Un traite111e111 d(Oërencié do1111é au placenta 
Le placenta, paris (pares en espagnol) - terme signifi ant « membre d'une 
paire, double, pendant » (Itier communication personnell e) - , est une des entités 
corporell es les plus complexes du système de représentation du corps dans les 
Andes : il est considéré à la fois comme le double de l'enfant, mais aussi comme 
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celui de la mère, d 'où son ambigüité et son caractère dualiste. Il y a aussi un 
rapport étroit entre le placenta, d'une part, et la peau de la mère et du nouveau-né, 
d'autre part 34• Une fois sorti du ventre de la mère, le placenta, bien lavé, doit être 
brûlé ou enterré. Sans quoi, toujours vivant, il pourrait vouloir réintégrer le corps 
de la fenune. Mes interlocuteurs disent alors que paris11i11c/1is kawsa11111i [«notre 
double vit »]. Il est donc nécessaire de l'enterrer pour qu'il meure. Le placenta est 
assimilé à l'âme d'un mort, mais toujours vivant. Il pourrait se réintroduire dans 
le ventre de la mère, lui causant le « mauvais air » 35 qui produit un gonflement du 
corps ou provoque la mort 36. 
Lavé ou brûlé, puis enterré avec beaucoup de précautions, le placenta est 
traité différemment selon qu'il s'agit d 'un garçon ou d 'une fill e. En effet, le 
placenta, considéré comme l 'alter ego de l'enfant, préfigure la vie de celui-ci. 
S'agissant d'une fille , le placenta est enterré avec des métiers à tisser, avec de 
petites casseroles, avec tout ce dont ell e aura besoin pour sa vie de fenune. Dans le 
cas d'un garçon, on enterre le placenta avec les outils du travail agricole, le 
chakitaql/a (bêche à pied), des instruments de musique ... 
Préfiguration de la vie de l'enfant, l'enterrement du placenta peut être vu aussi 
comme l'enterrement d'un corps qui doit mourir ou se séparer définitivement de 
son double après la naissance. Le placenta reçoit un traitement qui ne manque pas 
de rappeler, dans certaines de ses phases, celui donné au cadavre : lavage, créma-
tion, enterrement. Dans le cas du placenta, ces précautions servent surtout à 
protéger la mère de ses attaques et de son désir de réintégrer son corps 37. 
De plus, des manipulations rituelles particulières sur le placenta peuvent 
permettre d'obtenir un futur enfant du sexe opposé. Par exemple, si on a eu un 
garçon et que l'on veut que le prochain soit une fill e (ou vice versa), le placenta 
doit être retourné et brûlé ou enterré avec des fl eurs, représentant la fertilit é 
en général. Le retournement du placenta est considéré comme un ca111bio de 
suerte («changement de sort ou de destinée») qui aura un effet sur le sexe 
d'un futur enfant. 
Ah, c11a11do quieres wia 11111jercita o 1111 1•aro11cito, se l'oltea la placenta con sufforcita. Yeso 
se q11e111a derechito 110111as. [«Quand tu veux une pet il e fill e ou un garçon, on retourne le 
placenta avec des fleurs et tu le brûles aussitôt. »] (Ana Huallpa) 
Principe génésique, le placenta continue à opérer au-delà de la naissance de 
l'enfant. Il est un li en, un passage vers le futur. 
ÂNIMU ET CONSTRUCTION SOCIAL E DU GENIŒ 
Dans les pratiques et discours quotidiens concernant le corps et la personne, 
l'être humain est perçu comme ayant un corps et un principe vital qui l'anime, 
m1ù1111 (ft11i1110 en espagnol), âme ou esprit, ces termes étant interchangeables 38. 
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L'ombre, l/a111/111, comme entité-refl et du principe vital est aussi mentionnée. 
Lorsqu'on discute des spécifi cités des hommes et des femmes quant à leur 
constitution physico-psychique, leur tempérament et leur caractère, nos interlo-
cuteurs, quel que soit leur sexe, sont d'accord pour dire que la quantité de 
substance animante dans le corps ou « âme force vitale», pour reprendre 
l'expression de Robin (2008), varie selon le sexe et que cela explique les différences 
d'ordre physiologique et psychique. Selon ces personnes, les femmes possèdent 
une plus grande quantité d'a11i11111 que les hommes. On donne le chiffre de sept 
pour les femmes et de trois ou d'un seul pour les hommes 39. 
On ne spécifie pas les termes pour les sept a11i11111 des femmes, même si ce sont 
bien ces a11i11111 qui déterminent leur personnalité et expliquent leurs tendances à 
être plus susceptibles, plus sensibles, plus irascibles et vulnérables que les hommes : 
Hay \'eces débit ka11cltis. IVarmiqa i111a111a11tapis facilllata qltarik111w e11gmian11ra11cltis. 
En ca111bio, e11m11orak11ypi i111ata pro111etemlt'a11cllis riki, qlwrik1111a. Clwyqa 1rar111iqa 
« cierto » 11ispa cree11cl1is riki. Hi11aspa yasta !111k qlwriqa apro1·eclw1ra11c!tis, c/wypi 
cltayqa ancltaypi c/wy a reces pasan. K1111r111 akna((l ll"(lll'(lk1111atapis wikd1'11p1111k11 
1mc/wrad1ispa. Cltay111a11taqa !111k ((lyfaqa lu111111mllallfaq: « ya 1111qa pro111etesayki 
wmraykita reco11ocesaq, 11y1rasaq ». I111ay111a11ata, 11/ caramba, ay si ! « cielotapis 
111idwmsaq. Nuqa i111ata qusayki que esto aquello », pro111etes1111ki. Cierto 1rar111iqa 
creel/m1cl1istaq. Cltayqa lt11kll'a11pas yapay11k111/a11taq. A11dwyyft dwy wam1i debil 
ka11d1is. Clwyrayku qa11cltis m1ù1111y11q ka11dlis. Y ta111bié11 1ram1i facilta ù11m1w11pis 
co111pro111etek1111cltis, re11ega11d1is 111illayta riki, 111il/ayta reacio11a11d1is. Clwyqa 
i111a111a11pis 111aqa11ak11y111a11 ltuclta tariy111r111pas jàcilta ltayk11n111d1is. A11dwy11'(111 cltay 
qr111d1is a11i11111y11q 11i11k11. [« Quelquefois, nous (les femmes) sommes fragiles. Les hom-
mes nous trompent facilement. En amour, il s te promettent des choses, n'est-ce pas? 
Alo rs nous leur fai sons confiance. Et il s profitent de nous, ces choses-là arrivent parfois. 
Il s te mettent enceinte et il s t'abandonnent avec tes enfants. Après ça, arrive un autre 
homme: "je suis lù,je te promets que je vais reconnaître ton fil s, je vais m'occuperde lui , 
bla, bla ( ... ) Deaucoup de choses( ... ) oui, hélas ! Jusqu'au ciel je peux aller pour loi" 
disent-il s. "Je te donnerai n'importe quoi, ceci el cela( ... )" . Et, nous, les femmes, nous 
les croyons. El, nous avons un enfant de plus ! Nous sommes faibles. C'est pour cette 
raison que nous avons sept m1i11111. Nous assumons des responsabilités, nous nous 
fâchons, nous avons des réactions vio lentes. Ai nsi nous nous mettons dans des problè-
mes, nous nous battons. C'est pour toutes ces raisons qu'on di t que nous avons sept 
m1i11111. ») (A lejandrina Cayll a) 
Du point de vue physiologique, la présence de l'a11i11111 chez la femme est dû au 
sang qui, chez ell e, est abondant et jusqu'à un certain point renouvelable, ainsi 
que Je prouve la régularité des menstruations, même si, d'après les personnes 
interrogées, il est admis que la quantité de sang dans tout corps est limit ée. 
Toutefois, ces mêmes personnes disent que certaines substances alimentaires 
aident à reproduire (111irac'1i- ) 40 le sang dans le corps. Parmi ces substances, nous 
trouvons la bière de maïs et d'autres utili sées dans la médecine ofti ciclle, comme 
le sérum physiologique. 
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L'abondance d' a11ù1111 et de sang chez les femmes fait qu'elles sont considérées 
comme étant q'uiîi (« chaudes») par rapport aux hommes qui sont chiri 
(«froids») 41 selon le système de classification binaire fondamental de la pensée 
andine, qui oppose le chaud au froid , le féminin au masculin. 
On notera que les caractéristiques tant physiologiques que psychologiques 
attribuées aux hommes et aux fenunes en raison de la présence d' a11i11111 dans les 
corps ne sont pas dénuées de contradictions, ce qui pose un problème quand on 
cherche à donner une définition univoque du concept d'a11i11111 en tant que 
substance ou principe vital. 
Nous avons vu que la différence des genres se manifeste avant même la 
conception de l'enfant et se poursuit pendant la gestation du fœtus. Or, si les 
femmes ont une plus grande« quantité» de substance anirnante que les hommes, 
on serait tenté de penser que les femmes se forment plus rapidement dans le ventre 
de la mère et y «jouent » davantage, pour employer l'expression andine habi-
tuelle. Pourtant on a vu que ce sont là des caractéristiques attribuées, du moins à 
Surimana, aux garçons. 
Il semblerait, de plus, que l' a11i11111, en tant que substance corporelle étroite-
ment associée à la présence t à la circulation du sang dans le corps, doive activer 
non seulement la force physique et spirituelle et les fonctions physiologiques, mais 
aussi avoir une certaine action sur la sensibilité et la personnalité de l'individu. Or 
les témoignages relevés ne sont pas toujours concordants. À première vue, ils 
varient en fonction du sexe des témoins. D 'après un paysan, les femmes seraient 
plus « fortes, déséquilibrées et fofolles», alors que les honunes seraient plus 
« humbles». 
Chay qa11c/1is a11i11111y11q lwk si1l11ra kr111111a11, qliarik1111ataqsi kmmum pisqalla. 
War111ik1111aq rmchis, chaysi sùlorakuna ka11k11111asf11erte, askha m1i11111)!/lq, /11ka. A1a11a11 
ka11k11111anc/111 qliarihi11a li11111ildak11yta ati11k11111a11c/111. [« Les fcnunes auraient ces sept 
a11i11111, les hommes au contraire en auraient peu. Les femmes sept, c'est pourquoi elles 
sont plus fortes, pleines d'r111i11111, fofolles. Elles ne pourraient être comme les hommes, 
elles ne pourraient être humbles. »](Anacleto Soto) 
Si la présence de l' animu dans le corps garantit l'équilibre des humeurs, la 
possession de sept m1ù11u - comme c'est donc le cas pour les femmes - provoque 
un certain désordre et déséquilibre psychique qui se manifeste par leur caractère 
irascible et incontrôlable, ainsi que par une certaine fragilité émotionnelle, les 
rendant plus susceptibles de perdre l'a11i11111 (Figure 1). 
En revanche les hommes, parce qu'ils ne possèdent que trois a11i11111, sont plus 
forts et invulnérables au mensonge. Ils sont, de plus, moins susceptibles de perdre 
leur a11i11111 (Figure 2). Du moins, c'est ce que disent les femmes : 
Qlwrik1111aqa paykunaqa jl1ertepascha. Clwyrayku ki111sa a11i11111llay11q 11i11k11. 
Clwyqa fuerte payk1111aqa. Chayrayku 111a11a a11cha tanto facilta paykww 
e11gmlacl1ik1111111a11cl111. 1\fa11a11 qliarik1111ata e11gt111as1111111a11cl111 ram1i riki. Clwyqa 
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a11clwyrayk11ya chhayna. [« Les hommes, ils sont plus forts. C'est pour cette raison 
qu'on dit qu'ils n'ont que trois m1i11111. C'est pour cette raison qu'ils sont forts et qu'on 
ne peut pas les tromper facilement. Nous, les femmes, nous ne pourrions pas tromper les 
hommes, n'est-ce pas ! »] (Alejandrina Caylla) 
FIG. 1 - Représentation par nne petite fille de la perte de l'a11i11111 chez une femme. 
r • e u ey p e hc' s P c\ 
FIG. 2 - Représentation par un petit garçon de l'a11i11111 d'un homme. 
Il nous paraît évident que les représentations et les discours relatifs à I' rmimu 
et à ses eftèts sur le corps et la personnalité des hommes et des femmes varient 
selon le genre des interviewés et sont destinés à légitimer les comportements ou le 
caractère de chacun des sexes. Ces représentations peuvent varier d'une région à 
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l 'autre. En effet, les représentations des substances animantes dans le nord du 
Pérou (Polia 1989) et en Bolivie (Fernandez Juarez 1999), pour ne citer que ces 
deux régions, divergent de cell es que nous venons d'étudier. 
CONCLUSION 
Nous avons vu conunent, dans les Andes sud-péruviennes, la construction de 
l'identité sexuell e, étroitement associée aux conceptions relati ves au corps et à la 
personne, débute avant même la naissance de l'individu, lors de rêves prémoni-
toires de la génitrice. Mais, déjà identifié sexuellement, le nouveau-né doit pour-
suivre sa construction en tant qu'être humain cl qu'être sexué par Je biais d'actes 
rituels de passage et de discours qui contribuent à le définir comme homme 
(qliari ) ou femme (ll' armi). Ces différences doivent être renforcées et modelées 
par des pratiques rituell es qui modifient la nature même du corps el de la 
personne andine. 
Celte construction du genre fait partie d'un processus plus général, celui de la 
construction de la personne humaine (nma) qui, également par Je biais de rites 
et de discours, confère aux individus une nature à la fois sociale et sexuée. 
Tout nouveau-né est en effet considéré comme n'étant pas encore humanisé, donc 
comme étant saqra («démon »,« esprit maléfique»). Cc terme fait référence à la 
sphère du non socialisé, du sauvage et du nocturne, et s'oppose donc à ce qui est 
humain et domestique 42. Devenir nma («être humain»), homme ou femme, 
est le résultat instable d'un long processus de sociali sation qui s'étend sur tout le 
cycle de vie et doit être systématiquement pour le moins réactualisé et surveill é. 
Par aill eurs, les différences essentiell es entre les sexes sont à la base des rapports de 
dualité et de complémentarité (hiérarchique ou symétrique) qui caractérisent les 
rapports entre les hommes et les femmes dans le monde andin. * 
• Manuscrit reçu en novembre 2008, accepté pour publicati on en juillet 2010. 
NOTES 
Je remercie Madame Catrysse, mon amie hell éniste, pour sa relecture, ses corrections et observations 
toujours passionnantes. 
1. En cc qui concerne l'évolution et les emplo is du concept de« genre», ainsi que les différentes 
approches sur cc thème, voir Scott (1986), Conway et al. (1987). 
2. Sur ce sujet, voir Delphy (2001) qui anirrne que le« genre précède le sexe» et que cc sont les 
rapports de pouvoir qui induisent la division sexuée de la société, non l'inverse. 
3. Hérit ier (1996, p. 22) signale que « [ ... ] les caractères obsen•és dans Je monde naturel sont 
décomposés, atomisés eu unités conceptuell es, et recomposés dans des associations syntagmatiques q ui 
varient selon les sociétés ». 
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4. Pour un état des lieux assez complet à propos des études sur le genre et la parenté dans le monde 
andin, voir Arnold (1997, pp. 13-52; 1998). 
5. Certains auteurs sont all és jusqu'à modifier leurs positions initiales. C'est le cas d'lsbcll (1997) 
qui fait la critique de sa propre théorie qui postulait , en 1976, l'existence d 'un « orden muli110 que es 
btisicamentc dual, co111plr111entario e igualitario » (l sbcll 1976, p. 55). Sur ce thème, le lecteur pourra 
également se reporter aux textes de Spedding(l 997), de Canessa (1997) et de Rosing (1997). Les notions 
de« d ualit é andine» et de« complémentarité andine» ont aussi été revisitées par l la rris (2000). Nous 
ne retenons ici que les trnw1ux concernant les communautés paysannes el rurales. 
6. À notre connaissance, l'étude la plus complète sur la constructi on culturell e et sociale de l'enfant 
est cell e de Lestage (1999), dans laquell e la logique de la fabricati on de l'enfant est analysée sans se 
pencher toutefois spécifiquement sur son identité sexuelle. Pour une étude sur les représentati ons et les 
rit uels de la grossesse chez les Macha qui établissent une analogie entre accouchement et transiti on 
mythico-histo rique, voir Plait (2001). 
7. Surimana est sit ué près du neuve Apurimacau nord-cst dcla province de Canas, à la frontière des 
provinces Chumbivilcas et Acomayo. Le terme employé par les co1111111eros pour se référer à Surimana 
est celui de ayllu , terme qui désigne la conuuuuauté paysanne, mais aussi le lignage. 
8. Le terme en espagnol pour désigner ces agents est promotores de salud. li est intéressant de noter 
qu'à Surimana cc sont généralement les hommes qui remplissent le rôle d'accoucheurs. li en va de 
même, dans la communauté Qull a d'Incawatana, au bord du lac Tit icaca (Bolton et Bolton 1976, 
pp. 68, 69). Cependant, aussi bien dans les sources anciennes que dans les études ethnographiques 
contemporaines portant sur le thème de l'accouchement dans les Andes, ce rôle est traditionnell ement 
confi é aux femmes. Pour les xv1• et xvn• siècles, voir Polo de Ondegardo (1916 [1571), p. 35), Murim 
(1987 (1 613), livre 3, chap. LX II )), Guaman Poma ( 1980 [1 615), pp. 192 (194)) et Cobo (1964 (1653], 
chap. XXXV) . Pour la période actuelle, cit ons Seravia et Suciro Cabrcdo (1985, p. 209), Tomaso et al. 
(1985, p. 207) e t Bustos de M iranda ( 1977). 
9. Nous traduisons par « infi rmerie» ce qu'on désigne dans la région par posta mMica, c'est-à-dire 
un établissement très modeste dans lequel sont dispensés les soins de base. 
1 O. Ce réseau émet, sur les radios locales, des campagnes de prévention de santé en quechua. 
11 . La province de Canas est, en effet , uue des plus pauvres au niveau national. De plus, les 
représentati ons concernant les politiques de santé oftl cielles ne sont pas toujours positi ves. Le 
témo ignage d'un accoucheur;\ ce sujet est expli cite. Selon lui, la planificacilmfamiliar, c'est-à-dire les 
mesures de contrôle de la natalit é, serait néfaste pour certaines femmes : « Chaypas 1rnkinta all illla 
r111ran, efec111a rr 111·an. Waki111aqa astm1·an malta rt111w1. Malta rr 111·an c11erp11111a. Clwyqa 1rakin 
se111trak111111aq11 flac11/a rr11myap1111. Pasaqta 1111q11c/iip1111 astmmn. Aha. Chay rayk11 1raki11 111a11a11 
1111111ank11c/111 c/111y planificacion de familiarta. IVakinqa 1111111ak11taq. Wakintaqa proreclianprmitaq clwy 
pla11ificaci6nfn111ilinr » (Ln plnnificaciimfamiliar a algwias les aproreclw, tiene cfecto. E11 cnmbio a otras 
11111cho dmlo les hace. Les hace mal a su cuerpo. U1 pla11ificaci611 familiar. n algwws se11oras les lwce bajar 
de peso. Totnl111e111c les lwce enfermar. Por eso algwws no q11iere11 a esa planificaci611fa111iliar} (Saturnino 
Mamani). En cc qui concerne les médicaments distribués par l'infirmerie, on peut entendre dire 
qu'il s « ne sont pas bons», qu' il s «ne guérissent pas» : « nu11111 posta lwmpi al/inc/111. ,\Jmum 
thaninchi111a11c/111 » (Natividad Cuebas). 
12. Notons que le terme rt111n est aussi employé pour faire référence aux populations autochtones 
des communautés paysannes par opposition aux Dianes et gringos. De même, dans la province de 
Churcapampa (département de Huanc<l\'eli ca), Magny (2007, p. 321) signale que le termerr111a, outre sa 
signifi cation d'« homme » ou de « personne», est utili sé par les métis « pour désigner les indigènes 
ayant choisi de ne pas se mélanger » avec les gri11gos et les méti s. Cette acception d'« être humain » par 
oppositi on :\ ce qui n'est pas humain, mais aussi pour fa ire référence aux populati ons autochtones, est 
attestée depuis le xv1• siècle. Voir les désignations ethniques dans la Plt1tica de Santo Tomas (1560), cité 
in Taylor(2001, p. 435). En aymara, l'équivalent de ru11aestjaqi « personne, individu, homme» (Rivière 
communicati on personnell e). Le verbe qui désigne le fait de« deveni r homme» est jaqichasina, qui est 
le même terme que celui pour dire « casarse, conrertirse as{ en persona» (A rnold et al. 1999, p. 102). 
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13. li est bon de noter qu'une nette distinction est faite entre les identités sexuell es humaines et 
animales. Les termes servant àdésigner les mâles et les femell es étant respectivement 11rq11et china. Celle 
distinction s'inscrit dans un rapport plus général d 'oppositions el d'équivalences entre le monde 
sauvage el le monde dome.stiquc. 
14. Nous n'aborderons pas le ri tuel de la coupe de cheveux dans cet article. Signalons tout de même 
qu'avec cc ri tuel semble se mettre en place cc qu'on pourrait appeler la« domestication » de l'a11im11 (en 
e.spagnol /mimo) et sa fixation dans le corps ; deux processus caractérisés par la maîtrise des sorties de 
celui-ci du corps lors d'expériences oniriques et par un contrôle de la parole. Pour une étude sur les 
représentations de l'ani11111, voir La Riva Gonzalez (2005). 
15. Sur les rencontres a1•ec les gentils, à savoir les ancêtres de l'âge pré-solaire, dans les rêves, voir 
Robin (2008, p. 207). 
16. Pour une étude sur les rêves «oraculaires» et leur rapport avec les rit es d'initiation des 
spécialistes rituels, voir Fernandez Juàrez ( 1995a, p. 215; 1995b). L' initiation par les rêves n'est pas 
réservée qu'aux a/t11misay11q, au sommet de la hiérarchie des spéciali stes ri tuels. Les accoucheurs et 
guérisseurs, hommes et femmes, peuvent aussi être initiés par des rê1•es au cours desquels des divinités 
révèlent des secrets thérapeutiques. C'est le cas du spéciali ste rituel Atma Huallpa avec qui j'ai 
beaucoup travaill é. La révélation, par les rêves, des démarches thérapeutiques à suivre est attestée par 
Cobo (1964, p. 227) pour la période coloniale:«[. .. ) diciendo que estando dormidos se les aparecio 
11/g1111a persona, que, do/ie11dose de su 11ecesidad, les dijo que les daba facultad para curar de aquellas 
e11fermedades que curaban; y siempre que empezabrm la cura, sacrificaba11 a/go a aquella persona que 
afirmaba haberseles aparecido entre sue/los y e11se1/a11do/es el modo de curar y los i11str11mentos con que Io 
lwbirm de lwcer » et mentionné par Fernândez Juflrez (1995a, p. 189). 
17. Pour la transcription des racines verbales, je suis le travail d 'lt icr (s. d.). E lles sont suivies d'un 
ti ret pour les diftërencier des noms. 
18. Se reporter au dictionnaire de l'Academia Mayor de la lcngua quechua (2005). 
19. Depuis une vi ngtaine d'années, s'est développée une véritable anthropologie du rêve qui 
insiste sur les déterminants culturels des systèmes de rêves (voir les travaux de Tedlock 1987, 1991, 
1994, ainsi que le numéro de 1996 de la revue Terrain. Ré1-er). Pour les rêves dans les sociétés 
amérindiennes, voir Perrin (1978). Pour le monde andin plus spécifique111ent, voir Ji111éncz 
Borja ( 1961), Melis (1978), Zorrill a Eguren (1978), Mannheim ( 1987, 1991), Chflvez (1996) et 
Andrade (2005). 
20. Le motif de la reproduction des biens- plantes cultivées et animaux domestiques - à partir des 
fleurs offertes par une divinité, co111me les esprits des montagnes ou la Pachama111a, à un paysan pauvre, 
est récurrent dans la tradition orale (CBC 1990). Au xv11• siècle, les faucons et les vautours étaient des 
symboles oniriques qui annonçaient la naissance d 'un enfant (Pérez Bocanegra 1631, pp. 127, 134). 
Il s apparaisent comme kamaq, «donneur de vie», des ho111111cs et des femmes. 
21. Sur les rites de fertilité des ani111aux, voir Arânguren ( 1975), Gow et Gow (1975). 
22. Dios11i11clispa parti11111r111ta s11111aq s11e1111, s11111aq t'ikata rik1111ki [Les rêves provenant du coté de 
Dieu sont beaux, tu vois de bell es fleurs]. 
23. Dans la zone de Marcapata, au sud de Cuzco, étudiée par Pablo Send6n, rêver de la bèche à 
pied, chakitaklla, annonce la naissance d 'un garçon. Je tiens à remercier Pablo Send6n qui m'a permis 
d'avoir accès à son entretien avec Martin Quispe Rojas, paysan de Marcapata, au sujet de ses rêves : 
« [. .. } Chakitaklla {arado de pie} ta111bié11 es b11e110, suerte. De repell/e rasa te11er s11erte y ras a te11er hijo 
raro11. Qhari waway. Chaymanta qhari wawayoq kanaykipaq { Hijo 1wo11. Para que puedas 1e11er hijo 
mro11.j J11str11111ento 1a111bié11. l shkay t'aqamanta qhari wawayoq kanaykipaq {Para que puedas tener 
hijo mro11 de dos grupos J De banda, bajo, de trompeta, de 1111 a/go. E111011ces, eso [. .. J para que tengas hijos. 
Asi habia sido » (Pablo Send6n communication personnelle). Une miniature comme une clwkitakl/a 
peut être enterrée avec le placenta d'un garçon, comme nous le verrons plus loin. 
24. li serait intéressant de se pencher sur le rapport d'équivalence entre fill e et filleu l, mais pour le 
moment nous n'avons que très peu d'éléments. 
25. En espagnol dans l'entretien. 
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26. Eu quechua, q'11r11ta sign.ifie testicule et, en aymara, cc même terme désigne à la fois la graine 
ou le pépin/noyau d'un fruit et les testicules (Gill es Rivière communication personnell e). 
27. Les graines de maïs, de qmii1m ( Che11opodi11111 pallidicaule) et les l111airnr11 (1myr11r11 en quechua, 
plante de la famille des légumineuses, Ormosia cocci11ea) font partie des offrandes aux morts, mais aussi 
des offrandes faites à la Pacha ma ma et aux Apu dans cc qu'on appelle les despachos. Pour les offrandes 
aux morts, voir Santos (1988). Dans la culture Paracas Nccropolis (200 av.-200 apr. J.-C.), des graines 
de haricots noirs ont été trouvées dans les fardeaux funéraires de spéciali stes rituels conunc cela a été 
montré lors <le !' Exposition « Paracas. Trésors inédits du Pérou ancien », musée du quai Branly, 
avril-juillet 2008). 
28. L' équivalence entre sperme et graine est explicite dans une des expre.ssions utilisées pour se 
référer a ux hommes stériles clwk'i sam «maïs sec». Au xv11° siècle, nous trouvons cette équivalence 
entre aliment concentré (graine) et sperme dans la chapitre 11 <les Rites et tmditio11s de H1wrochiri où 
l'on raconte le mythe de Cuniraya Huiracocha et Cahuillaca, dans lequel Cahuill aca engendre un 
enfant de Huiracocha après avoir mangé un fruit de l11c11111a à l'intérieur duquel Huiracocha avait 
déposé son sperme (Taylor 1987, p. 55). Pour une équivalence entre graine et te.sticule en aymara, voir 
supra note 26. 
29. Par exemple, clwcar (« frapper» en espagnol) est un des termes repris et fait référence au 
sperme qui pénètre l'ovaire, évoquant les discours médicaux officiels sur la reproduction. 
30. Les fœtus issus d'une fausse couche et les morts-nés reçoivent aussi ce traitement rituel car, 
autrement, ils se transformeraient en d11e11de (« mauvais esprit »),réincorporant le ventre de la mère et 
provoquant la maladie ou la mort. D11e11de 11i11k11 riki mana 111111clwsqataqa. Chayqa senuraq 
ll' iksa11111a11siya kasqm1ta chay mal espiritu k111iyap11/la11taq chay 11mmchaq mal espiri/1111. Chayqa 
11•iksapi creakap11/la11taq. Chay se1i11rata, mm11itm11a malta rn1rnp1111. Chayqa 1111q11y11/la11taq. Clwymi 
mana alli11c/111 [« Les enfants à qui l' on n'a pas donné l'ondoiement, on les appelle d11ende. On dit que ce 
mauvais esprit retourne dans le ventre <le la mère, c'est-à-dire le mauvais esprit du bébé. A.insi il se 
reconstitue dans l'estomac; cela fait mal à la mère. Elle pourrait tomber enceinte ou tomber malade. Ce 
n 'est pas bon») (Saturnino Mamani). 
31. Plait (2001, p. 649) signale aussi un comportement différencié selon le genre en fonction des 
mouvements perçus par la mère dans son ventre et de la constitution du fœtus masculin et féminin. 
32. Platt (2001, p. 649) rapporte également que les garçons sont comme des petits poissons 
ou challll'a. 
33. Le sexe masculin est connu sous diftërents noms : pic/1ik11, ch'1111c!t11li11, hat1111 pichik11, l111cl111y 
pichiku, 111/11, pisq11. 
34. En tant que double de la mère, le placenta est responsable des taches au visage des femmes : 
111a11cha 11yaykipi l/11qsi11 clwyqa, ymmrk1111ata 111aqchi 111aqc/1irispa s11111aqta 11rq11p11yk11 [ « il y a des 
taches qui apparaissent sur ton visage, lorsque nous lavons bien le sang du placenta elles 
disparaissent »). Double du nom•eau-né, mes interlocuteurs disent que, si l'on ne lave pas bien le 
placenta, le nouveau-né devient vieux et la peau toute noire. Palmira la Riva : 1\fa11a ka11asqa imataq 
pas{l/I? [«et quand on ne le brûle pas (le placenta), qu'est-cc qui arrive?»). Natividad Cucbas : lmayâ 
pasak1111111r111, p1111killik1111k11s 11ù1k11, c/wymrmta 1w11, iman, lrmm yana 111acl111cha111a11si 111k11p1111 111a11a 
maqcltisqa 111a11a paris maqchliisqa 11i11k11, ya11a c/1i/111clw111a11si lrmm 111k11p1111 11i11k11 111a11a paris/a 
111nqchlliqtiyki, li111pl111ytn 111aqchhi11ki parista mtchaysi 111111zay ZO/'l'oclta 11mmqa, 111a11a maqclthisqaqa 
ya11a 111ac/111syâ [«Je ne sais pas ce qui pourrait arriver. On dit qu'on se gonfle, d'autres que le bébé 
devient comme un vieux noir parce qu'on n'a pas lavé le placenta. On dit que le bébé devient noir, très 
noir. On dit que, quand on lave bien le placenta, le bébé est blond. Si l'on ne le lave pas, il est comme un 
vieux noir »). 
35. Le «mauvais air» renvoie à une catégorie de maladies li ée à toutes sortes d'airs et de vents 
pathogènes pouvant s'introduire dans le corps. Pour plus d 'informations sur ce sujet, voir La Riva 
(2005, p. 65). 
36. L'enfant à qui on ne fait pas le 111111clwy (l'ondoiement), acte rituel qui le transforme en 
personne (r1111a), lui donnant un nom, peut aussi vouloir réintégrer le ventre de la mère et la tuer. Tl est 
197 
JOU RNAL DE LA SOCJÉTÉ DES AMÉRICANISTES Vol. 96-2, 2010 
appelé, dans ce cas, duende « mauvais esprit ».Un enfant mort-né doit aussi bénéfici er de cet acte rituel. 
Les personnes avec lesquelles j'ai travaill é disent q u'autrefoi s on le brûlait au sommet des montagnes : 
Nawpaq iclwqa ka11aqk11 d11e11de 11ispa, 11rq11 p1111tak1111a111a11, mites ka11aqk11. K1111a11qa mana lii11acli11. 
Mm1m1 [« Même si tu accouches d'un petit mort-né, il faut toujours faire l'ondoiement. Avant on 
avait la coutume de le brîiler, on l'emmenait au sommet des montagnes et on le brîilait. Maintenant 
on ne fait plus cela »](Saturnino Mamani). Davidson (1983, p. 72) indique que, dans le nord du Pérou, 
le placenta peut produire « l'air du mort», qui compte parmi les maladies répertoriées dans la 
médecine andine. 
37. Pour une description minutieuse des étapes de la fabrication rituelle du mort dans deux 
communautés sud-andines, voir Robin (2008). Cet auteur rapporte un traitement différencié de la 
coiffure du mort scion qu'il s'agit d 'un homme ou d'une femme (ibid., p. 70). 
38. L'mri11111 joue un rôle fondamental dans les représentations du corps et de la personne dans le 
monde andin. Cette substance vitale maintient le corps en vie en garantissant la circulation de ses 
humeurs. Pour une étude sur les représentations de l'mrim11, voir La Riva Gonzalcz (2005). 
39. Dans la communauté d'Andamarca (département d'Ayacucho), Ossio (1992, p. 282) men-
ti oune une différenciation dans les pratiques funéraires selon que le mort est un homme ou une fcnune: 
se repicmr las campmws Ires reces y cumulo son 1111/jeres, siete 1·eces, correspondiendo con el mimera de 
aimas que se supone tiene caria sexo [«lorsqu'il s'agit d 'hommes, les cloche.s sonnent trois fois et, 
lorsqu'il s'agit de femmes, elles sonnent sept fois, en foncti on du nombre d'âmes que chacun des sexes 
est supposé avoir »]. 
40. Se reporter au dictionnaire de l'Acadcmia mayor de la lcugua quechua (2005). 
41. Les femmes interrogées disent aussi que les hommes sont comme le vent 1rayml1i11a. 
42. Dans une perspective mythico-historique, Plait (2001) analyse le parallélisme entre la forma-
tion de la personne et l'avènement d'une société chrétienne. 
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